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1. La corona nella società antica. Pensiero classico ed esegesi 
cristiana *. 


È antichissimo l’uso della corona come ornamento nelle sva- 
riate manifestazioni pubbliche e private della vita civile e religio- 
sa del mondo mediterraneo °, e il suo poliedrico significato, già pres- 
so i Greci, era motivo di dissertazioni letterarie. 

Ma è in Egitto, nel corso del terzo millennio, a partire dalla 
VI dinastia, che troviamo il più antico riferimento alla corona nel- 
le formule rituali funerarie, mentre corone vegetali di foglie e di 
fiori sono state scoperte in sarcofagi che contenevano le mummie 
di personaggi reali appartenuti alla XX e alla XXI dinastia. In ta- 
le occasione, si è appurato che le piante utilizzate per la loro mani- 
fattura non erano indigene, ma importate, e appositamente accli- 
matate e coltivate forse proprio a tale scopo. 

La Grecia omerica sembra non aver conosciuto l’uso della co- 
rona, uso che è invece attestato a partire dal secondo decennio del 
VI sec. a.C. come ricompensa o premio per il vincitore nelle gare 
atletiche o nei concorsi pubblici di varia natura. La corona avreb- 
be così soppiantato un bene materiale, come ad esempio un crate- 
re bronzeo, un tripode, o un talento d’oro, oggetti preziosi fino ad 


1 Colgo l'occasione per ringraziare il prof. Fabrizio Bisc4nti per i preziosi sug- 
gerimenti e per l’aiuto fornitomi nello svolgimento del presente lavoro. 

2 CH. DaREMBERG-E. SaGLIO, Dictionnaire des antiquités grecques et romaines, 
Paris 1877 1, 2, s.v. corona, 1520-1537; Enciclopedia dell’Arte Antica (= E.A.A.), B.v. 
corona, 861-866. H. ZILLIACUS, Sylloge inscriptionum christianarum veterum2, Hel- 
sinki-Helsingfors 1963, 92-93. Lexicon der christlichen Ikonographie, Freiburg 1970, 
s.v. Kranz, 558-560; PauLv-Wissowa, Real Encyclopàdie der classischen Altertums- 
wissenschaft, Stuttgart 1922, 11, 2, s.v. Kranz, 1588-1607; M. GuARDUCCI, Epigra- 
fia greca IV, Roma 1978, 307-308. 
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allora offerti appunto agli atleti vincitori, secondo quanto ci tra- 
manda Omero a proposito dei giochi funebri in onore di Patroclo °. 

È nell’ambito della civiltà classica che il simbolo della corona 
acquista sempre di più un significato religioso in rapporto al cul- 
to degli eroi e degli dei. Assistiamo così alla sacralizzazione di una 
vasta gamma di piante utilizzate per preparare festoni o corone da 
dedicare alle divinità durante le cerimonie religiose, e per ornar- 
ne statue e simulacri. I rami di queste arbores sacrae sembra co- 
stituissero già di per sé un'offerta alla divinità che si onorava, e 
un simbolo di preghiera e di adorazione da parte del supplicante, 
divenendo poco a poco segno distintivo della stessa divinità. 

Il rapporto tra divinità e celebrante era oltremodo evidenzia- 
to dal fatto che, in molti casi, gli stessi sacerdoti si cingevano il 
capo con corone vegetali, appositamente intrecciate con le piante 
sacre dedicate alle rispettive divinità ‘. Così, ad esempio, a Roma 
i fratres Arvales si coronavano di spighe in riferimento al culto del- 
la dea Dia, protettrice delle messi e dei campi, culto che veniva ce- 
lebrato nel bosco sacro del monte delle Piche, al VI miglio dell’an- 
tica via Campana-Portuense *. 


L’onore di coronarsi con piante sacre a talune divinità, oppu- 
re di ricevere in premio i rami di tali piante, era riservato ad esem- 
pio ai vincitori dei giochi olimpici o delle Panatenaiche. Questi, in- 
fatti, ricevevano un ramo d’olivo proveniente dall'albero sacro del- 
l’Acropoli o dagli olivi selvatici della valle dell’Alfeo, piante corre- 
late al ricordo della figura di Eracle, al quale si attribuiva una di- 
retta partecipazione all'incoronazione dei vincitori. 

Anche la palma sembra sia stata associata alla corona in oc- 
casione della premiazione degli atleti vincitori nei vari giochi, o an- 
che dei poeti, dei musicisti, degli attori, cioè di tutti quegli artisti 
che si distinguevano nelle competizioni culturali, i quali, oltre ad 
essere coronati, potevano anche stringere con orgoglio un ramo di 
palma °. i 


? Il. 23, 258 sgg. 

4 A Giove era sacra la quercia; a Bacco era offerta la vite, sia il frutto che i 
pampini; ad Apollo l’alloro, pianta di cui anche la Pizia si cingeva il capo; a Vene- 
re il mirto e a Minerva l’olivo. A Giunone erano invece dedicate più piante: il me- 
lograno in qualità di regina dell'Olimpo, il dittamo — pianta tipicamente medici- 
nale — per alludere alla sua partecipazione come assistente al parto delle donne, 
e il caprificus (il fico selvatico) da cui i Romani le avevano coniato il titolo di Ca- 
protina. DAREMBERG-SAGLIO, Dictionnaire cit., 1524 sgg. 

© H. BROISE-J. SCHEID, Recherches archéologiques à la Magliana. Le balneum 
des frères arvales, Roma 1987, 199-200. i 

€ Interessante a tal proposito è il monumento ateniese scoperto nel 1862 nel 
teatro di Bacco. Qui il nome di un tal Nicocle è scolpito per ben sedici volte entro 
altrettante corone, a ricordo delle vittorie conseguite dallo stesso personaggio. DA- 
REMBERG-SAGLIO, Dictionnaire cit., fig. 1997. 
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Il dualismo iconografico corona-palma, come vedremo più avan- 
ti, avrà ampia diffusione sui monumenti funerari pagani di epoca 
imperiale, e sarà sovente utilizzato anche sulle lastre di chiusura 
dei loculi delle tombe cristiane. In entrambi i casi si tratterà di ri- 
chiamare l’idea della vittoria, di privilegiare la concezione della vi- 
ta vista come militia, fino al conseguimento dell’immortalità ”. 

Ma mentre per i pagani il concetto di immortalità racchiude- 
va generalmente l'augurio di perpetuare le gioie della vita terrena 
oltre il buio dell’oltretomba, per i cristiani era sinonimo di resur- 
rezione e di vittoria spirituale dell'anima sul corpo. 

I motivi simbolici legati ‘all’iconografia della corona, e deriva- 
ti come ho già avuto modo di osservare dal mondo greco-orientale, 
vengono rielaborati dai Romani ed adattati alla loro mentalità pram- 
matica. 

Così vedremo che il significato che viene attribuito alla coro- 
na, pur arrivando ad abbracciare tematiche allegoriche correlate 
agli usi ed ai costumi della vita quotidiana, assumerà prevalente- 
mente un contenuto escatologico pregnante in relazione alle cre- 
denze del mondo ultraterreno. 


Nella vita civile si usava appendere una corona d’olivo alla por- 
ta di casa per segnalare la nascita di un figlio maschio. Corone po- 
tevano essere inviate agli amici in segno di stima e di affetto, co- 
sì come era frequente il loro scambio tra gli amanti. 

Nell’alveo della tradizione italica la corona sembra perpetuare 
un particolare significato profano; tale caratteristica è presente nel- 
le scene di banchetto dove il simbolo della corona, assieme all’al- 
tro elemento ad essa affine — la ghirlanda o il festone —, oltre a 
completare l'atmosfera gioiosa che circonda i simposiarchi, man- 
tiene a mio avviso l’antica caratteristica di attributo dionisiaco °. 


7 B. CANDIDA, Altari e cippi nel Museo Nazionale Romano, Roma 1979, 46-47; 
131. Per quanto riguarda il simbolismo della palma, vista come l'emblema del trionfo 
dell'anima sulla morte, sono interessanti le osservazioni della Danthine che attri- 
buisce a questa piana di origine orientale, frequentemente rappresentata sui mo- 
numenti della Mesopotamia, un significato di fecondità. Vedi a tal proposito H. 
DANTHINE, Le palmier-dattier et les arbres sacrés dans l’iconographie de l’Asie occi- 
dentale ancienne, Paris 1937. Un richiamo alle correnti mistiche orientali, che ve- 
devano nel simbolismo della corona un’allusione alla vittoria del defunto sulle for- 
ze oscure del male, lo troviamo in S. ErrREM, Opferritus und Voropfer der Griechen 
und Römer, Cristiania 1915, 66 sgg. 

° Vedi le pitture di banchetto delle tombe tarquiniesi e i coperchi dei sarcofagi 
e delle urnette cinerarie etrusche con la figura recumbente del defunto munito di 
corona. K. Baus, Der Kranz in Antike und Christentum, Bonn 1940, 74-78; M. PAL- 
LOTTINO, La peinture étrusque, Genève-Paris 1952; S. DE MARINIS, La tipologia del 
banchetto nell’arte etrusca arcaica: Studia Archaelogica 1, Roma 1961; R. BIANCHI 
BANDINELLI, Etruschi e Italici prima del dominio di Roma, Milano 1985, 179-185; 
262-270; 280-316; M. TORELLI, L'arte degli Etruschi, Bari ' 1985. 
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Ma è nel contesto dei costumi militari e dei riti funerari, stret- 
tamente collegati alle pratiche religiose e al culto degli dei, che as- 
sistiamo ad una sorta di «codificazione» dell’uso della corona, fino 
ad arrivare alla promulgazione di specifiche disposizioni di legge 
che vietavano ad esempio di coronarsi in pubblico senza averne di- 
ritto °. 

In ambito militare le fonti letterarie ci tramandano che a Ro- 
ma, durante i cortei trionfali che celebravano la conquista delle 
città nemiche, si vedevano i littori sfilare in pompa magna fin sul 
colle Capitolino per recare le corone offerte al tempio di Giove dal- 
le città sottomesse. In occasione di vittorie militari i soldati sole- 
vano coronare di edera e d’alloro la tenda del vincitore, oppure es- 
si stessi si cingevano il capo con corone d'alloro, tipica pianta ri- 
servata ai trionfi '°. 

Il concetto terreno di vittoria e di trionfo, simbolicamente as- 
similato a quello di apoteosi del defunto eroizzato o addirittura di- 
vinizzato, trova la sua massima valorizzazione nell'impiego di me- 
talli nobili — oro o argento — per la manifattura di corone. Il ri- 
corso a tali materiali preziosi era dettato a mio avviso, oltre che 
da necessità di ordine pratico e dal desiderio di ostentazione di ric- 
chezza e di potenza, anche da motivazioni ideologiche che vedeva- 
no nella incorruttibilità e nella preziosità di tali metalli, a diffe- 
renza della caducità dell'elemento vegetale, la materia ideale per 
esprimere i valori di sacralità e di immortalità. 


L’antichità ha conosciuto una fiorente varietà tipologica di co- 
rone auree, distinguibili in base alle loro caratteristiche tecniche 
ed alla loro destinazione d’uso, ma sempre imitanti la corona ve- 
getale d’alloro o di quercia. Queste sono state utilizzate prevalen- 
temente in ambito funerario, o in occasigne di grandi ricorrenze 
ufficiali, come ad esempio nelle cerimonie che esaltavano la po- 
tenza militare dell’Urbe !. 

Così laurum coronarium, o corona etrusca come la definisce 
Tertulliano ”?, diverrà l'emblema dell’apoteosi dell’imperator vitto- 
rioso durante la sfilata del corteo trionfale lungo la via Sacra. 


* PLIN. N.H. 21, 3. 

!‘ Tra le varietà di piante utilizzate per la manifattura di corone, anche il mir- 
to era riservato alla celebrazione di onori e di trionfi, sebbene di entità più mode- 
sta. È quanto ci tramandano Dionigi di Alicarnasso (Antig. 6, 13) e Plinio (N.H. 15, 
4, 5) a proposito della cerimonia della ovatio, per la quale veniva appositamente 
approntata la corona ovalis. 

u E.A.A., s.v. corona, 862. 

2 De cor. 13, CSEL 70, 181 (A. Kroymann). Tale corona, le cui foglie d’oro imi- 
tavano quelle della quercia ed erano ornate di pietre preziose, era tenuta da uno 
schiavo sopra il capo del trionfatore. 


“n 
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Tale metallo prezioso trova ulteriore impiego in un altro ma- 
nufatto, per molti aspetti analogo a quello della corona, anche dal 
punto di vista simbolico. Si tratta del diadema, il cerchio aureo im- 
preziosito con gemme che cingeva il capo ®. Anche questo attribu- 
to, di tradizione molto antica e simbolo di regalità, era penetrato 
nel mondo romano dall’ellenismo, ed era assurto, a partire dall’età 
costantiniana, ad insegna ufficiale del potere imperiale. 

Simile fortuna ebbe in campo iconografico un’altra tipologia di 
corona aurea, quella radiata, a cui si accenna brevemente data l’im- 
portanza rivestita anche in ambito cristiano. 

Attributo solare per eccellenza correlato alla divinità di Helios 
e ripreso dall'arte mitraica per alludere al Sol Invictus, la corona 
radiata viene utilizzata, a partire dal regno di Nerone, nella ri- 
trattistica imperiale che appare sulle monete per accentuare la va- 
lenza simbolica della divinizzazione dell’imperatore *4. 

La personificazione di Helios con la corona radiata sul capo, 
affiancato da Selene, compare su alcuni monumenti paleocristiani 
e mantiene in questo contesto il tradizionale significato cosmico *. 

Fa eccezione un solo monumento che può essere definito un 
unicum nel suo genere: si tratta del mausoleo dei Giulii nella ne- 
cropoli vaticana, datato alla metà del III sec. Sulla volta di questo 
ambiente funerario è raffigurato il Sole con la corona radiata men- 
tre ascende al cielo su una quadriga. Nessun particolare iconogra- 


1 Tale analogia è riscontrabile ad esempio in alcuni testi egizi di epoca tole- 
maica, in particolare in un capitolo del «libro dei morti» citato dal Cumont. Qui tro- 
viamo un riferimento ai concetti di immortalità e di trionfo richiamati dalla figu- 
ra della corona, che viene qualificata anche come «diadema di vita prediletto dagli 
dei»: «Thy father Tum has prepared for thee the beautiful crown of triumph, the 
living diadem, which the gods love, that thou mayest live for ever». F. CUMONT, 
Études syriennes, Paris 1915, 63-69. 

4 In campo numismatico la corona radiata appare molto frequentemente sui 
multipli delloro, dell'argento e del bronzo. Tale fenomeno è stato da me riscontra- 
to in modo particolare su una serie di monete del III sec. che mostrano sul dritto 
l’effige dell’imperatore con la corona radiata. Si tratta dei ritratti di Caracalla, Fi- 
lippo l’Arabo e suo figlio Filippo, Traiano Decio, Erennio, Ostiliano, Treboniano Gal- 
lo, Volusiano, Emiliano, Valeriano, Gallieno, Valeriano figlio di Gallieno, Salonino, 
Macriano, Quieto, Postumo, Laeliano, Vittorino, Mario, Tetrico padre, Claudio II il 
Gotico, Quintillo, Aureliano, Vaballato, Tacito, Floriano, Probo, Caro, Carino, Nu- 
meriano, Nigriniano. Vedi R. CAPPELLI, Profili imperiali romani, Milano 1963, figg. 
65, 95, 97, 98, 100-106, 109-112, 114-118, 120-122, 124-128. Sempre nell’ambito de- 
gli imperatori del III sec., la corona radiata appare su quattro antoniniani: uno di 
Pacaziano, uno di Regaliano usurpatore in Pannonia, uno di Domiziano usurpato- 
re in Gallia, e uno di Bonoso anch'egli usurpatore in Gallia. V. Picozzi, La mone- 
tazione imperiale romana, Roma 1966, tav. 5, n. 85; tav. 6, nn. 105, 111, 121. 

4 Vedi ad esempio il sarcofago di La Gayole conservato nella chiesa di St. Sau- 
veur presso Brignoles, la pittura della catacomba della via Latina con la scena dei 
«due sogni di Giuseppe» (A. FERRUA, Catacombe sconosciute. Una pinacoteca del IV 
secolo sotto la via Latina, Firenze 1990, 58 fig. 51) e alcuni coperchi di sarcofagi 
costantiniani (J. WILPERT, I sarcofagi cristiani antichi 2, Roma 1929-1936, 300). 
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fico avrebbe mai dato adito ad una interpretazione cristiana, se 
non fossimo riusciti a ricostruire le figurazioni sulle pareti dalle 
sinopie e dalle impronte lasciate dalle tessere musive cadute *, 

La cristianizzazione della rappresentazione ci induce così a ri- 
tenere che la tradizionale iconografia di Helios che appare sul mo- 
saico della volta, e che viene qui potenziata nel suo significato, deb- 
ba essere considerata in questo contesto come la personificazione 
del Cristo-Sole, del Sol Iustitiae, del Sol Salutis, fonte di luce per- 
petua che squarcia le tenebre della morte e garantisce la vita eter- 
na attraverso la resurrezione, come dimostra anche la presenza del 
ciclo di Giona. 

Un monumento databile all’incirca fra il 170 e il 200 d.C. ci 
introduce direttamente nel vivo della problematica sulla corona in 
ambito cristiano. 

Si tratta della famosa epigrafe del vescovo frigio Abercio, sul- 
la cui ortodossia cristiana sembra non sussista ormai più alcun 
dubbio. Il contenuto cristologico dell’iscrizione allusivo al sacra- 
mento dell’eucaristia, nonostante sia espresso con un linguaggio 
cripto-allegorico, esclude a mio avviso ogni tentativo di qualificare 
la fede di Aberico come un cristianesimo sui generis ". 

Il monumento in questione, la classica ara funeraria in mar- 
mo di forma parallelepipeda che incontriamo frequentemente in 
ambito pagano, è stato rinvenuto nel 1883 nelle terme dell’antica 
città di Gerapoli o Geropoli in Asia Minore, ed è attualmente cu- 
stodito ai Musei Vaticani. 

Nella faccia anteriore è inciso il testo epigrafico, mentre su en- 
trambi i lati, stando alla ricostruzione del monumento collocata ac- 
canto all’originale, dovevano essere rispettivamente raffigurate a 
rilievo due corone d’alloro ®. La presenza della corona d'alloro su 
un monumento funerario di indiscutibile contenuto cristiano e di 
così antica datazione potrebbe a prima vista disorientare lo stu- 


1 La parete est mostra la ben nota scena di Giona gettato in mare e ingoiato 
dal pistrice. Quella di fronte all’ingresso ci restituisce la figura di un pescatore in- 
tento a pescare con la canna. Sulla parete ovest si può riconoscere la figura di un 
pastore con la pecora sulle spalle. G. Bovini, Mosaici paleocristiani di Roma (seco- 
li III-VI), Bologna 1971, 1-9; S. CH. MuRRAY, Rebirt and afterlife. A study of the 
trasmutation of some pagan imagery in early christian funerary art, Oxford 1981, 
64-97. 

" TH. KLAUSER, Studien zur Entstehungsgeschichte der christlichen Kunst 8: 
Jahrbuch fir Antike und Christentum 8/9, Miinster Westfalen 1965-1966, 153 no- 
ta 74; GUARDUCCI, Epigrafia cit., 377-386. 

4 Si conserva solo la corona sul lato sinistro, poiché l’erosione della parte de- 
stra dell’ara ha provocato la perdita della figura della corona su questo lato. Sa- 
rebbe pertanto inesatta l’affermazione di A. Stuiber, citata dal Klauser, secondo la 
quale la figura della corona occupava la parte posteriore dell’ara, mentre il testo 
epigrafico si estendeva sia sulla fronte che sui lati. KLAUSER, ibidem; A. STUIBER, 
Refrigerium interim, 1957, 123. 
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dioso, se si considera l’avversione dei primi Padri della Chiesa ver- 
so tale attributo. 

Tra la fine del II e gli inizi del III sec. la letteratura patristi- 
ca registra, infatti, una serie di atteggiamenti negativi degli scrit- 
tori cristiani nei confronti di usi, costumi e tradizioni della società 
antica ritenuti di ispirazione demoniaca. 

Lo scopo è quello di fornire una sorta di «codice di comporta- 
mento» a cui deve attenersi il vero cristiano per fugare le tenta- 
zioni del mondo pagano. Tra i vari simboli ripudiati dai Padri, in 
particolare da Tertulliano, c'è appunto quello della corona. Tutta- 
via, se analizziamo attentamente il pensiero di questi scrittori, ci 
accorgiamo come molte delle loro prese di posizione siano state 
troppo spesso fraintese, e come la loro polemica, talvolta aspra e 
persino anacronistica, in ogni caso essenzialmente rivolta contro 
l’azione di portare corone sul capo, sia per noi un prezioso indizio 
che attesta il perdurare dell’uso di tale attributo tra i cristiani 
dell’epoca *. 

Così Clemente d’Alessandria vede nell’uso della corona il pe- 
ricolo di deviazioni verso il piacere, la lascivia e l’idolatria ”. Egli 
non rifiuta la bellezza dei fiori, né l’utilità dei profumi e delle es- 
senze; tutto è stato creato da Dio per il benessere dell’uomo ”, ma 
sempre in rapporto alle sue necessità, e mai in funzione dell’osten- 
tazione dell’opulenza e del lusso. Questa visione demonologica del- 
l’uso della corona, che non risparmia nemmeno i riti della tradi- 
zione funeraria, la troviamo già in Giustino ” e, successivamente, 
anche in Minucio Felice #. Nella prima apologia rivolta all’impe- 
ratore Antonio Pio, Giustino afferma l’opposizione dei cristiani al- 
le pratiche sacrificali e all’uso di corone di fiori per onorare coloro 
ai quali «effigiati in templi, gli uomini imposero il nome di dei». 
Indi, a difesa dei cristiani, ribadisce: «La sola imputazione che ci 
potete fare è che non adoriamo i vostri stessi dei, né offriamo sul- 
le tombe dei morti libagioni e adipe di vittime, corone e sacrifici». 


* Dobbiamo anche pensare che, in un momento di aspre contese dottrinali e di 
episodi di persecuzione, la linea rigorista di alcuni Padri della Chiesa costituiva for- 
se una vera e propria necessità a salvaguardia dell’integrità della fede cristiana. 
Basti pensare che, ancora intorno all’anno 300, il concilio di Elvira scomunicava per 
due anni i flamini cristiani che avevano osato coronarsi, sebbene non avessero par- 
tecipato né a sacrifici né ad alcuna contribuzione alle spese di culto. P. FRANCHI DE’ 
CAVALIERI, Sopra alcuni passi del «de corona» di Tertulliano: Note Agiografiche fa- 
sc. 8°, Città del Vaticano 1936, 365. 

® Paed. 2, 8, SC 108, 125-153 (C. Mondésert - H.I. Marrou). 

% Clemente cita in proposito l'inno al Creatore: «ascoltatemi, figli santi, e cre- 
scete come una pianta di rose su un torrente. Come incenso spandete un buon pro- 
fumo, fate fiorire fiori come il giglio, spandete profumo e intonate un canto di lo- 
de» (Sir. 39, 13-14). 

® 1 Apol. 24, 2, PG 6, 364-365. 

® Oct. 12, 6, CSEL 2, 17 (C. Halm): coronas etiam sepulcris denegatis. 
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Gli stessi concetti sono espressi nell’opera di Minucio Felice, nel 
dialogo tra Ottavio e Cecilio; qui, però, troviamo anche un detta- 
glio per noi estremamente interessante, perché ci conferma co- 
munque un uso profano della corona in ambito cristiano. Nella ri- 
sposta all’amico pagano, Ottavio afferma: «Noi godiamo dei fiori 
sparsi e liberi, e anche delle corone che ci poniamo al collo. Per- 
donate se non le poniamo sulle nostre teste: noi non amiamo il pro- 
fumo dei fiori per la nuca o per i capelli, ma per le nostre nari» *. 

Ancora una volta appare evidente come l’avversione degli scrit- 
tori cristiani nei confronti della corona riguardi soprattutto l’atto 
di coronarsi il capo, atteggiamento ritenuto idolatrico perché ri- 
servato solo a Dio *. Tertulliano, polemizzando contro i cristiani 
«lassisti» che avevano condannato il gesto ritenuto scandaloso del 
loro correligionario, lo speculator che si era rifiutato di coronarsi 
durante una cerimonia ufficiale, come prevedeva il regolamento mi- 
litare, coglie l’occasione per criticare indistintamente l’impiego di 
tale attributo in tutte le circostanze della vita civile, politica e re- 
ligiosa della società antica. Condanna, infatti, l’uso della corona 
militare, quello della corona civica e funeraria, nonché quello del- 
la corona nuziale *. Comune denominatore di queste corone, se- 
condo lo scrittore cristiano, è il loro legame con le tradizioni pa- 
gane, consacrate sin dalle origini al culto idolatrico degli eroi e de- 
gli dei. 

Nella confutazione delle argomentazioni a favore dell’uso del- 
la corona Tertulliano afferma, forse con troppa disinvoltura, che 
anche la tradizione giudaica e quella cristiana avevano ignorato 
tale pratica. A parte i numerosi riferimenti al simbolismo della co- 
rona contenuti nell’Antico Testamento ”, simbolismo che non va 
sempre inteso in senso metaforico, ma che presuppone anche un 
utilizzo pratico di tale strumento, sembra fosse anche costume ebrai- 
co portare corone e rami di palma durante la processione per la fe- 


“ Analoghe considerazioni sono contenute in un’opera tertullianea, considerata 
tra i primi scritti dell’apologista cristiano e databile alla fine del II secolo. Lo scrit- 
tore cartaginese dice a proposito delle corone di fiori: «Non acquisto corone di fio- 
ri per ornarmi il capo, tuttavia se acquistassi dei fiori, che cosa t'importa dell’uso 
che ne faccio? Credo sia più gradevole lasciarli sciolti, non legarli. E quando ci ser- 
viamo di fiori intrecciati a corone, noi odoriamo il loro profumo per le nari; quan- 
to a coloro che odorano il profumo per i capelli, sono affari loro!». Apolog. 42, 6, 
CSEL 69, 101 (H. Hoppe). 

33 TERT. de cor. 15, 1-2, CSEL 70, 186 (A. Kroymann): serva Deo rem suam 
intaminatam. Ille etiam, si volet, coronabit. 

% De cor. 1, CSEL 70, 153-155 (A. Kroymann). 

3 Nelle citazioni veterotestamentarie la corona assume varie sfumature: può di- 
venire simbolo di gioia o di vittoria, oppure essere considerata semplice ornamen- 
to, come nel caso della costruzione dell’arca (et fecit illi coronam auream per gy- 
rum: Ex. 25, 11). Cfr. ancora Sap. 2, 8; 4, 2. Is 28, 1; 61, 10. Bar. 6, 8. Iudt. 3, 7. 
Ez. 16, 12. 
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sta dei Tabernacoli *. Tale usanza è con molta probabilità riflessa 
in un affresco della sinagoga della città ellenistico-romana di Du- 
ra Europos ”, dove si vede una teoria di sacerdoti sfilare in pro- 
cessione con corone di fiori. In modo analogo, l’arca dell’alleanza è 
qui rappresentata ornata di ghirlande auree simili a corone vege- 
tali che bordano il santuario ligneo *. 

Anche nel Nuovo Testamento numerosissimi sono i riferimen- 
ti alla corona considerata nel suo molteplice simbolismo. 

Come corona di vita, che racchiude aspetto escatologico di bea- 
titudine eterna, la troviamo indicata ad esempio nella letteratura 
apocalittica " e in alcune lettere apostoliche ® 

Spesso il suo simbolismo è direttamente correlato all’uso elle- 
nistico della corona donata come ricompensa al vincitore *, oppu- 
re assume la valenza di omaggio e di somma offerta alla regalità 
del Sovrano Celeste *. 


2 J. DANIÉLOU, Les symboles chrétiens primitifs, Paris 1961, 9-31. Senza entra- 
re nel merito delle argomentazioni avanzate dal Daniélou, soprattutto per quanto 
riguarda una presunta derivazione dei simboli della palma e della corona addirit- 
tura dalla tradizione giudaica, tesi tra l’altro già confutata ad abundantiam (vedi 
Daniélou, ibidem), a me preme qui richiamare solo alcuni passi letterari, desunti 
da fonti giudaiche di epoca romana, citati dallo studioso per attestare l’uso della 
corona. Il primo è nel «Libro dei Giubieli» (16, 30), un testo apocrifo di poco ante- 
riore al 100 a.C.: «Fu stabilito che venisse celebrata la festa dei Tabernacoli, abi- 
tando nelle capanne, portando corone sulle teste e tenendo fronde e rami di sali- 
ce». Gli altri sono contenuti nei «Salmi» o «Odi di Salomone», scritti molto proba- 
bilmente dopo la conquista di Gerusalemme operata da Pompeo nel 63 a.C. All’ini- 
zio del salmo 1, 1-2 leggiamo: «Il Signore è sulla mia testa come una corona e io 
non resterò senza di lui. Una vera corona è stata intrecciata sul mio capo». Il ri- 
ferimento alla corona vegetale lo ritroviamo anche nel salmo 9, 7: «Vieni in Para- 
diso, fatti una corona dal suo albero e posatela sul capo». 

® C.H. KRAELING, The excavations at Dura Europos, Final Report VIII, The Sy- 
nagogue, 1, New Haven 1956, 114-115. Per le pitture della sinagoga vedi anche 
lampia bibliografia nella E.A.A. alla voce Dura Europos. 

2 R, TURCAN, Les guirlandes dans l'antiquité classique: Jalìrbuch für Antike und 
Christentum 14, Münster Westfalen 1971, 92-139. Il Turcan rileva la presenza spo- 
radica della ghirlanda anche nelľarte funeraria giudaica, in particolare nella de- 
corazione di alcuni sarcofagi (tav. 26 a-b) e nelle pitture del cimitero di Vigna Ran- 
danini. Quest'ultimo monumento presenta a mio avviso una scena particolarmente 
interessante per quanto riguarda l’utilizzazione del simbolismo pagano anche in 
ambito giudaico. Si tratta, infatti, della decorazione della volta di un cubicolo, nel 
cui clipeo centrale appare la figura di una Vittoria alata che incorona un perso- 
naggio maschile nudo, forse un atleta, che sembra stringere un ramo di palma nel- 
la mano destra. D. MAZZOLENI, Les sépultures souterraines des juifs d'Italie: Les dos- 
siers de l'archéologie 19, Paris-Dijon 1976, 88 fig. 4. 

5 Ap. 2, 10. 

a Tae. 1, 12. 2 Tim. 4, 7-8. Phil. 4, 1. 1 Thess. 2, 19. 1 Pt. 5,4. 

® Tale caratteristica è evidente in 7 Cor. 9, 25 e in 2 Tim. 2, 5. Si tratta di una 
similitudine molto ricorrente nella letteratura cristiana, proprio perché legata ad 
usanze popolari profondamente radicate nella società antica. Anche Girolamo, ri- 
prendendo le parole di Paolo (1 Cor. 9, 24-25), fa uso di questa metafora agonisti- 
ca: stadium est haec vita mortalibus: hic contendimus, ut alibi coronemur (vedi Ep. 
22, 12, CSEL 54, 146 [I. Hilberg]). 

* Così in Ap. 4, 4; 4, 10. 
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A partire dall’epoca della pace della Chiesa, la produzione let- 
teraria degli scrittori cristiani non registra che scarsi riferimenti 
alla corona funeraria, mentre più spesso sono citate descrizioni di 
funerali *. A tal riguardo, il Baus ha osservato molto acutamente 
che sarebbe troppo avventato concludere che il silenzio dei Padri 
della Chiesa nel IV sec. sia da mettere in rapporto con l’indiffe- 
renza dell'ambiente cristiano di quest'epoca nei confronti dell’usan- 
za di coronare i sepolcri *. 

Oltre alle testimonianze di Girolamo e di Prudenzio che par- 
lano dell’uso da parte dei cristiani di decorare i sepolcri con fiori 
sparsi sulla pietra tombale ”, Paolino di Nola racconta espressa- 
mente che durante la festa del dies natalis di S. Felice venivano 
deposte corone sulla sua tomba come spettavano a un martire *. 

Niente di più facile, dunque, che, dopo l’iniziale e comprensi- 
bile ostilità di talune gerarchie ecclesiastiche del periodo delle per- 
secuzioni, l’uso e il simbolismo della corona abbiano ottenuto pie- 
na accoglienza in ambito cristiano, come dimostra tra l’altro a par- 
tire dal IV sec. il repertorio artistico paleocristiano, concepito ora 
in chiave trionfale ®°. 

Abbiamo già visto che nelle Sacre Scritture, in particolare nel- 
le. epistole paoline, il simbolismo della corona assume prevalente- 
mente il significato di «corona di vittoria» che il cristiano, simile 
all’atleta che lotta nell'arena, anela a conseguire alla fine della sua 
vita terrena consacrata alla fede in Cristo. Tale significato viene 
ripreso dai primi Padri della Chiesa, ad iniziare dalla cosiddetta 
II lettera ai Corinzi, dove l’autore ricorre all'immagine dell’agone 


® Tale caratteristica è riscontrabile ad esempio in Girolamo (Ep. 39, 1, CSEL 
54, 293 [I. Hilberg]) e in Gregorio di Nissa (Vita Macrinae 33-35, SC 178, 247-257 
{P. Maraval]). 

æ Baus, Der Kranz cit., 137 e nota 139. Lo studioso tedesco cita in proposito il 
pensiero di A. M. Schneider sulla usanza cristiana di accendere lumi e coronare i 
sepoleri durante il rito del refrigerio (vedi A.M. SCHNEIDER, Aus der Welt der Ka- 
takomben: Theologie und Glaube 20, 1928, 257-259). 

Ep. 66, 5, CSEL 54, 653 (I. Hilberg): ceteri mariti super tumulos coniugum 
spargunt violas, rosas,lilia floresque purpureos et dolorem pectoris his officiis con- 
solantur...; Cathemerinon 10, 169, CSEL 61, 63 (I. Bergman): nos tecta fovebimus 
ossa [| violis et fronde frequenti /titulumque et frigida saxa / liquido spargemus odore. 

# Carmen 19, 113, CSEL 80,50 (G. Hartel): Martyris ad tumulum debes et, ter- 
ra, coronas. 

* Va comunque rilevato che già nel corso del III sec. si manifestano idee più 
moderate nell’ambito della pratica religiosa. Basti pensare alle accuse di lassismo 
rivolte a Callisto dal suo avversario Ippolito per aver introdotto, a suo dire, norme 
penitenziali mitigate che riammettevano troppo facilmente i peccatori nella comu- 
nità. Di riflesso, dovremmo pensare che anche in campo iconografico certe prese di 
posizione troppo intransigenti non avessero poi molto seguito, o quanto meno non 
fossero recepite nella stessa misura in tutto l’orbis christianus antiquus, come sta 
a dimostrare il monumento di Abercio. 
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immortale a cui vogliono partecipare in molti nel tentativo di con- 
seguire la meritata corona ‘°. 

Nel corso dei secoli II e III troviamo lo stesso concetto svilup- 
pato ad esempio nel racconto del martirio di S. Ignazio di Antio- 
chia, dove il simbolismo della vittoria è ulteriormente arricchito 
dall'immagine della «corona di giustizia» “, nell'’omelia Quis dives 
salvetur di Clemente d’Alessandria ‘, e persino in Tertulliano. In- 
fatti, anche lo scrittore africano non sa resistere alla metafora ago- 
nistica e la utilizza donandoci le splendide immagini di Dio come 
organizzatore dell’agone, dello Spirito Santo come giudice di gara 
e del premio della vita eterna come corona di vittoria ®. E da ci- 
tare, infine, la lettera di Cipriano, nella quale il vescovo di Carta- 
gine fa partecipare Dio e gli Angeli in qualità di spettatori nella 
competizione a cui sono sottoposti i cristiani ‘. 

Anche nel IV sec. l’immagine della corona di vittoria si perpe- 
tua nella produzione letteraria degli scrittori cristiani greci e lati- 
ni, Tra gli autori orientali citati dal Baus, tale immagine com- 
pare ad esempio nella Vita Constantini di Eusebio di Cesarea “, 
nel discorso ai giovani di Basilio di Cesarea ‘, nella già citata Vi- 
ta Macrinae di Gregorio di Nissa *, nelle catechesi di Cirillo di Ge- 
rusalemme ®, nel commento alle lettere ai Filippesi e ai Colossesi 
di S. Giovanni Crisostomo ”, e nel componimento sulla penitenza 
di Isacco di Antiochia *. 

Tra quelli latini, la troviamo ad esempio in alcune epistole di 
Girolamo ”, in un poema in esametri a carattere didattico-teologi- 
co di Prudenzio #, in un’opera esegetica di S. Ambrogio *, e in un 
interessantissimo sermone di S. Agostino, nel quale il vescovo di 


“ 2 Clem. 7, 1-3, Die apostolischen Väter, 74 (K. Bilmeyer). L’epistola attribui- 
ta a Clemente Romano sarebbe in realtà una vera e propria omelia, che per alcu- 
ni circolava nella comunità di Alessandria, per altri in quella di Corinto. Vedi in 
proposito A. QUACQUARELLI, I Padri apostolici, Roma 1976, 218-314. 

4 F, X. FUNK-F. DIEKAMP, Patres Apostolici 2, Tübingen 1913, 332. 

‘ Quis dives salvetur? 3, 3-6, GCS 12, 161 (O. Stàhlin). 

* Ad mart. 3, CSEL 76, 4-5 (V. Bulhart). Vedi anche De fuga 1, CSEL 76, 9 (V. 
Bulhart). 

“ Ep. 58, 8, CSEL 3, 2, 663 (G. Hartel). 

# Baus, Der Kranz cit., 172-173. 

€ Vita Const. 2, 48, GCS 1, 62 (LA. Heikel). 

© Ad adules. 6, PG 31, 557 B. 

4 Vita Macrinae 19, 26, SC 178, 203-205 (P. Maraval). 

* Catech. 18, 4, PG 33, 1022. 

© In epist. ad Philipp. hom. 1, 2, PG 62, 192. In epist. ad Coloss. hom. 4, 11, 
PG 62, 377; 379. 

5 BKV 2, 6, 159. 

5 Ep. 7, 6, CSEL 54, 30 (I. Hilberg); Ep. 130, 14, 2, CSEL 56, 193 (I. Hilberg); 
Ep. 22, 3, CSEL 54, 146 (I. Hilberg). 

8 Hamartigenia 926, CSEL 61, 162 (I. Bergman). 

“ Exp. psal. 118, 18, 3, CSEL 62, 399 (M. Petschenig). 
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Ippona afferma che i cristiani del Nord Africa avevano la consue- 
tudine di usare la formula per coronam tuam nei giuramenti e ne- 
gli impegni solenni *. 

L'immagine della corona di vittoria richiama alla mente un 
grande protagonista del repertorio cristiano: il martire. 

Si tratta della figura dell'atleta per eccellenza che combatte 
per la propria fede usque ad effusionem sanguinis, modello da imi- 
tare per tutti i cristiani, e, più di ogni altro fedele, meritevole del 
premio della vita eterna nella beatitudine celeste. La corona di vit- 
toria assume in questa circostanza un valore simbolico più pre- 
gnante, divenendo attributo di martirio per antonomasia e somma 
ricompensa per tutti coloro che testimonieranno con la vita la fe- 
de in Cristo, anche se privi della grazia del battesimo, come af- 
ferma espressamente Agostino *. 

Nella letteratura martiriale e in generale nella patristica che 
ha per oggetto la tematica del martirio, la corona di vittoria è di- 
pinta con toni e sfumature lessicali variegati, talvolta legati ad 
un’immagine più dossologica del martirio stesso, talaltra ad una 
visione in chiave più trionfalistica, quest’ultima direttamente at- 
tinta al patrimonio culturale profano. 

Prudenzio usa ad esempio l’espressione corona civica in riferi- 
mento al martirio di S. Lorenzo ”, o corona laurea per quello di S. 
Vincenzo *. In numerose citazioni agostiniane la troviamo invece 
indicata espressamente come corona martyrii *®. 

La suggestiva immagine biblica della corona immarcescibilis 
compare nella passio di S. Fruttuoso ®, mentre i termini di «coro- 
na gloriosa» e di «corona celeste» li troviamo indicati nel martirio 
di S. Niceforo ©! e in un’omelia sulla martire Giulitta di Basilio di 
Cesarea £. Talmente grandi sono la fama e la venerazione per la 
tematica martiriale nella societas christiana, che il termine stesso 


% Ep. 33, 5, CSEL 34, 2, 22 (A. Goldbacher). Vedi in proposito anche G. MORIN, 
S. Augustini sermones: Miscellanea Agostiniana 1, Roma 1930, 225. 

“ De bapt. 4, 21, CSEL 51, 255 (M. Petschenig): ...in martyrio deprehensi et pro 
Christi nomine occisi etiam sine baptismo coronantur. 

! Peristeph. 2, 555, CSEL 61, 316 (I. Bergmann): ...aeterne in arce curiae/ge- 
stas coronam civicam. 

s Peristeph. 5, 539, CSEL 61, 353 (I. Bergmann): ...tu duas: simul parasti lau- 
reas. 
® Vedi ad esempio De nupt. et concup. 2, 51, CSEL 42, 308 (C.F. Urba-I. Zy- 
cha). De civ. Dei 18, 52, CSEL 40, 2, 356 (E. Hoffmann). Contra duas epp. Pel. 4, 
7, 21 CSEL 60, 543 (C.F. Urba-I. Zycha). 

© P, FRANCHI DE’ CAVALIERI, Gli atti di S. Fruttosio di Tarragona: Studi e Te- 
sti 65, Città del Vaticano 1900, 129-181. 

a Baus, Der Kranz cit., 182 nota 255. 

& Hom. in mart. Julittam 5, 2, PG 31, 240. Per quanto riguarda espressamen- 
te il martirio di S. Giulitta cfr. G. BIAMONTE, Riflessioni sulla tematica del sangue 
dei martiri da una pittura altomedioevale della chiesa romana di Santa Maria An- 
tiqua: Sangue e Antropologia nel Medioevo (in stampa). 
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di corona verrà utilizzato in senso traslato per indicare sia la stes- 
sa immagine del martirio, che la condizione di martire. Di conse- 
guenza, il verbo coronari equivarrà talvolta ad «essere martirizza- 
to», mentre l’espressione coronati indicherà invece la figura stessa 
dei martiri ™. 

Si tratta di ulteriori testimonianze che confermano la grande 
popolarità goduta dal simbolismo della corona, le sue profonde ra- 
dici nelle tradizioni e nell'immaginario popolari, e la sua gradua- 
le ma omogenea assimilazione nella cultura letteraria, artistica e 
religiosa in tutto l’orbis christianus antiquus. 


2. L’imago della corona sui monumenti sepolcrali 


Nelle pagine precedenti ho trattato del simbolismo e dell’uso 
della corona attraverso l’analisi delle fonti classiche e della esege- 
si patristica. 

Vediamo ora quanta fortuna ha goduto tale tematica nell’am- 
bito dell’arte figurativa romana. A tal proposito l’indagine iconolo- 
gica, limitata al territorio di Roma, da me condotta su una cam- 
pionatura di monumenti funerari, sia pagani che cristiani, si pro- 
pone di verificare l'esistenza di affinità di carattere iconografico, 
ma anche, per taluni aspetti, di ordine interpretativo, che possono 
emergere dal confronto dei prodotti dell’arte pagana con quelli più 
propriamente attribuiti ad ambito cristiano. 

Per quanto riguarda i monumenti pagani l'indagine è stata 
estesa ad una serie di sculture conservate nel Museo Nazionale Ro- 
mano. 

La figura della corona vittata o lemniscata *, qui rappresen- 
tata nella maggioranza dei casi associata ad altri elementi simbo- 
lici che ne arricchiscono o sintetizzano il significato, appare su ol- 
tre cento reperti, in massima parte are e stele funerarie ©. Sulla 
base di tali elementi ho distinto i monumenti nel modo seguente: 


© Riguardo alla corona martyrii vedi l'ampia e dettagliata trattazione in BAUS, 
Der Kranz cit., 180-184. 

“ La parola vitta, che i Latini sembra accostassero al verbo vincire, designava 
forse in origine ogni tipo di nastro che serviva da legame. Il lemniscus, che si av- 
volgeva attorno ad una corona o ad una ghirlanda per tenerne il fusto dal quale 
pendevano le estremità, è una variante della vitta. DAREMBERG-SAGLIO, Dictionnai- 

re cit., B.V. vitta. 

' ® A. GIULIANO, Museo Nazionale Romano, Roma 1981, vol. 1, 2 (ala 1, nn. 1, 21, 
25, 35; ala 2, nn. 4, 7, 9, 54, 56, 63; ala 3, nn. 1, 6, 8, 11, 22, 28); vol. 1, 3 (setto- 
re 2, n. 27; settore 4, n. 4); vol. 1, 7a (settore 1, nn. 1, 4, 7; settore 2, nn. 1, 3, 5, 
6, 8, 9, 18, 19, 20, 26, 28, 32, 38; settore 3, n. 4; settore 4, nn. 5, 10, 12, 13, 14, 
16, 17, 18, 25, 26, 29, 29a, 29b; settore 5, nn. 1, 4, 5, 6,8, 9, 10, 17, 19, 22, 24, 
25, 28a, 28b, 28c, 28d, 28e, 28f, 28g, 28h, 28i, 281, 28m, 28n, 280, 28p, 28q, 28r, 
28s, 28u, 28v, 29; settore 6, nn. 2, 3, 10, 11, 14, 16, 17; settore 7, nn. 6, 7, 9, 26, 
27, 28, 30, 31); vol. 1, 7b (settore 10, n. 24; settore 11, n. 3; settore 15, n. 23; set- 
tore 25, n. 28); vol. 1, 8a (aula 2, nn. 13, 14, 15; aula 5, n. 12; aula 6, n. 7). 
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— are o stele che presentano la sola figura di corona; 

— are o stele con figura di corona associata ad un ramo di palma; 

— are e sarcofagi con imago del defunto entro corona; 

— are e sarcofagi con figure di Vittorie alate o di eroti ghirlan- 
dofori o reggenti corone. 


Lo studio dei monumenti cristiani è stato invece incentrato sul- 
la ricca raccolta delle Inscriptiones Christianae Urbis Romae ®. 

L'analisi epigrafica ha evigenziato anche per questa classe di 
monumenti la presenza del simbolo della corona su ben 171 iscri- 
zioni. 

L'associazione della corona ad altre figure simboliche, che ver- 
ranno esaminate nel corso dell'indagine, ha permesso anche in que- 
sto caso di tracciare una schematica distinzione dei vari topoi ico- 
nografici rilevati. Si distinguono così: 


— epigrafi con figura di corona singola o reiterata; ' 

— epigrafi con figura di corona associata ad un ramo di palma; 

— epigrafi con monogrammi inscritti entro corona; 

— epigrafi con figura di corona associata ad un monogramma co- 
stantiniano o ad una croce monogrammatica; 

— epigrafi con monogramma costantiniano o con croce monogram- 
matica inscritti entro corona; 

— epigrafi con monogramma costantiniano o con croce monogram- 
matica inscritti entro corona e accompagnati dalle lettere apo- 
calittiche alfa e omega; 

— epigrafi con corona associata a figure simboliche varie: ancora, 
pesce, vite, orante, colomba. 


Tutti i reperti in questione possono essere cronologicamente 
inquadrati tra la prima età imperiale e la tarda antichità, fino a 
comprendere testimonianze databili al V sec. inoltrato. 


$ ICUR I 141, 239, 641, 941, 1158, 1301, 1306, 1429, 1473, 1520, 1544, 1614, 
1751, 1759, 1909, 1914, 1983, 2293, 2328, 2331, 2610, 2679, 2684, 2692, 2739, 2044, 
2992, 3141, 3194, 3202, 3544, 3583, 3603, 3689, 3717, 3813, 3921. ICUR II 4213, 
4246, 4400, 4462, 4616, 4702, 5195, 5364, 5522, 6060, 6081, 6226, 6289, 6293, 6335, 
6422. ICUR III 6952, 7322, 7337, 7689, 7736, 7830, 8122, 8192, 8974, 8442, 8614, 
8826, 8879, 8969, 9040, 9055, 9058, 9150. ICUR IV 10308, 10395, 10749, 10754, 
10794, 10849, 11061, 11200, 11241, 11454, 11798, 11825, 11849, 12152, 12224, 
12233, 12415, 12435, 12448, 12469, 12488, 12498, 12629, 12652, 12786. ICUR V 
13804, 14185, 14251, 14254, 14282, 14699, 15178, 15214, 15410. ICUR VI 15454, 
15538, 15604, 15639, 15778, 15904, 16087, 16133, 16327, 16417, 16935, 16989, 
17132. ICUR VII 17473, 17852, 18420, 18487, 18529, 18628, 18717, 19161, 19228, 
19286, 19426, 19890, 19892, 19904, 19915, 19969, 20064, 20090, 20259, 20362, 
20445, 20513, 20598, 20599, 20633. ICUR VIII 20751, 20769, 20809, 20898, 21046, 
21148, 21302, 21981, 22234, 22330, 22394, 22421, 22497, 22709, 22991, 22994, 
23035, 23207, 23390, 23608, 23648. ICUR IX 23770, 23906, 23916, 24007, 24609. 
ICUR X 27155, 27186. 
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L'esecuzione dei vari elementi decorativi, la resa plastica e l’in- 
tento realistico, caratteristiche iconografiche largamente presenti 
sui monumenti funerari pagani, permettono di individuare due ti- 
pologie vegetali: la corona di quercia e la corona d’alloro. 

L'analisi dell’elemento vegetale evidenzia qui già una netta pre- 
ponderanza dell’alloro sulla quercia, pur in assenza di differenze 
sostanziali riguardo al simbolismo delle due piante. Infatti, sia l’al- 
loro che la quercia, come già sappiamo, oltre ad essere utilizzati 
nel contesto civile e religioso, richiamavano alla mente il concetto 
di vittoria nella sua più vasta accezione, ivi compresa la vittoria 
sulla morte e l’eroizzazione del defunto. Queste tematiche hanno 
goduto di ampia fortuna nell’arte funeraria romana, divenendo il 
più delle volte addirittura preponderanti (Fig. 1). Inoltre, nella 
quercia erano simbolicamente riflesse quelle virtù civiche che lar- 
te romana, a partire dal periodo augusteo in avanti, propone con 
costante reiterazione ”. 


Fig. 1: Roma - Museo Nazionale Romano, stele funeraria di Vibius Faustus nella 
cui lunetta è rappresentata a rilievo una corona d'alloro con vittae molto allunga- 
te (I secolo d.C.). 


© TURCAN, Les guirlandes cit., 128; W. ALTMANN, Die römischen Grabaltäre der 
Kaiserzeit, Berlin 1905, 143 sgg; 181 sgg; Id., Architektur und Ornamentik der an- 
tiken Sarkophage, Berlin 1902, 74 sgg. Una delle più imponenti traduzioni sculto- 
ree del concetto di virtus imperiale è rappresentata, a mio avviso, dalla magnifica 
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Iniziamo la nostra indagine dalla combinazione iconografica co- 
rona-palma, presente su buona parte dei monumenti considerati. 
Sulle are funerarie pagane la corona è rappresentata al centro del 
fastigio — il classico timpano a forma di tetto a doppio spiovente 
o di lunetta —, mentre la palma viene raffigurata sugli acroteri 
angolari ®. 

Sulle lapidi cristiane le figure della corona e della palma, tal- 
volta reiterate, sono invece collocate o ai lati dell'iscrizione, oppu- 
re all’inizio o alla fine della stessa ®. 

Il concetto di immortalità insito nell’iconografia della corona è 
dunque rafforzato dalla presenza della palma. Entrambi questi at- 
tributi, come ho già avuto modo di osservare, erano inoltre simbo- 
li onorifici, di merito e di vittoria sia nei giochi pubblici che in 
guerra. 

Quest'ultimo concetto è ben testimoniato da un gruppo di stele 
funerarie di militari”, tra cui quelle dei corporis custodes di Ne- 
rone ” (Fig. 2) e quelle provenienti dal sepolcreto presso ponte Mil- 
vio ”?. Al tradizionale e generico concetto di eroizzazione del defunto 


corona di quercia che circonda l’aquila romana conservata nel portico della chiesa 
dei SS. Apostoli a Roma. 

®* GIULIANO, Museo cit., vol. 1, 2 (ala 2, n. 7; ala 3, n. 6, 8, 11, 28); vol. 1, 7a 
(settore 1, nn. 1, 4; settore 2, nn. 6, 8, 9, 20, 26, 28, 32; settore 3, n. 4; settore 4, 
n. 18; settore 5, nn. 5, 8; settore 6, nn. 2, 3, 10). Talvolta gli acroteri presentano 
una decorazione a rosette al posto della palmetta. Si vedano alcuni esempi nel vol. 
1, 7a (settore 2, n. 5; settore 4, nn. 25, 26, 29, 29b; settore 5, nn. 19, 24, 25; set- 
tore 7, n. 7). Una variante poco usuale di questo motivo è rappresentata dalla ste- 
le funeraria di T. Fufius Carpus (vol, 1, 7a, settore 6, n. 14), dove la corona, raffi- 
gurata al centro del fastigio, inscrive una rosetta a quattro petali. Interessante dal 
punto di vista iconografico è, infine, l’altare dedicato a Vacuna (vol. 1, 7a, settore 
5, n. 10), divinità agreste del territorio sabino, in cui la corona rappresentata al 
centro della fronte è affiancata da due rami di palma. Si tratta di uno schema ico- 
nografico che trova confronti su numerose lapidi funerarie cristiane. 

® Vedi ICUR I 239, 641, 1301, 1520, 1983, 2610, 2679, 2692. ICUR II 4400, 
4616. ICUR III 8122, 8374, 8826, 8969. ICUR IV 12448. ICUR VI 15639, 15904, 
16087. ICUR VII 18487, 19161, 20445. ICUR VIII 22330, 22991. ICUR X 23770, 
23906, 24609. 

» Non ho rilevato alcuna iscrizione militare con il simbolo della corona tra quel- 
le cristiane esaminate. Ciò non toglie che il cospicuo numero esistente di epitaffi 
di militari cristiani abbia già da tempo smentito il luogo comune secondo il quale 
alcune professioni, tra cui appunto quella militare, fossero proibite ai cristiani in 
epoca precostantiniana. Tra le numerose iscrizioni di militari cristiani, vale la pe- 
na qui ricordare quelle di due equites romani (ICUR IX 25033, 25346) e quella aqui- 
leiese in cui compare una certa Pista, figlia di un militare de numero Misiacorum, 
vissuta 11 anni. Militari si incontrano anche fra gli oblatori dei pavimenti musivi 
di Aquileia e nel sepolcreto di Concordia Sagittaria. 

© GIULIANO, Museo cit., vol. 1, 7a (settore 4, nn. 29, 29a, 29b). 

® Ibidem, vol. 1, 7a (settore 5, dal N. 28a al n. 288; 28u, 28v, 29). Trattasi di 
una ventina di stele di soldati appartenuti ai vari corpi militari — speculatores, ur- 
baniciani, praetoriani — rinvenute nel 1948 sulla riva destra del Tevere, nei pres- 
si di ponte Milvio. Presentano tutte la caratteristica del timpano centinato a lu- 
netta, con al centro una figura stilizzata di corona. 
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e di vittoria sulla morte, si aggiunge qui l’allusione alla vittoria 
terrestre del soldato valoroso, si esalta la sua virtus militare. 

Un diretto confronto tra le figure di corone fortemente stiliz- 
zate, rappresentate su queste stele di soldati, e quelle che com- 


Fig. 2: Roma - Museo Nazionale Romano, stele funeraria del corporis custos di Ne- 
rone Fannius con raffigurata, nella lunetta, una corona d’alloro stilizzata. 
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paiono su un gruppo di epitaffi cristiani ™ ha evidenziato analogie 
tecniche e formali, soprattutto nella resa delle foglioline eseguite 
con brevi tratti incavati a V e disposti a spina di pesce, o attra- 
verso l'incisione di piccoli solchi a forma di semicerchio. 

Certamente non possiamo pretendere che la lettura in chiave 
simbolica di tali rappresentazioni costituisca sempre l’intento pri- 
mario del committente o dell’officina lapidaria produttrice. 

La monotona ripetitività degli schemi decorativi e l'estrema 
semplificazione del linguaggio iconografico denunciano già di per 
sé l’esistenza di una produzione stereotipata di tali manufatti, sia 
dal punto di vista tecnico che formale, nonostante mantengano inal- 
terato ab origine il loro substrato simbolico. 

Molte volte l’intento celebrativo che questi simboli vogliono 
esprimere, ad esempio del valore militare, o delle imprese benefi- 
che di un personaggio illustre degno di essere eroizzato, svanisce 
del tutto quando ci poniamo di fronte ad epitaffi di personaggi to- 
talmente sconosciuti o di umili origini, come quelli che più spesso 
ci restituisce l’epigrafia cristiana. 

Da un contenuto di tipo commemorativo o celebrativo si passa, 
attraverso la cristianizzazione del simbolismo, ad un’allusione me- 
ramente spirituale, calata nella realtà della nuova fede religiosa. 

La palma e la corona divengono così il simbolo della vittoria 
spirituale che il cristiano ha conseguito e del premio ricevuto per 
aver fedelmente osservato i dettami della vera dottrina. 


Un altro topos iconografico caratteristico di questa classe di 
monumenti è costituito dalle figure di Vittorie alate o di eroti ghir- 
landofori o reggenti corone ™. Tale tipologia, che non trova riscon- 
tro sugli epitaffi cristiani analizzati ™%, è certamente attinta dai mo- 
numenti onorari, sui quali traspare in tutta la sua evidenza la fun- 
zione di apoteosi dell’arte ufficiale. È 

Trasferito sui monumenti funerari, il motivo diviene pretta- 
mente decorativo e perde la sua caratteristica celebrativa, pur man- 
tenendo in questo contesto il concetto di vittoria o di eroizzazione 
del defunto. E bene precisare che tale motivo, assieme all’altro del 


* Vedi ad esempio ICUR I 1306; 1429, 1544, 2331, 3717, 4702. ICUR II 6293. 
ICUR III 6952, 7337, 7689, 7830, 8192, 8614, 9040, 9150. ICUR IV 12469, 14251. 
ICUR VI 16327. ICUR VII 18529, 20362. ICUR VIII 21148, 21302. 

# GIULIANO, Museo cit., vol. 1, 2 (ala 1, n. 1; ala 2, nn. 4, 9, 56; ala 3, nn. 8, 
11); vol. 1, 7a (settore 2, n. 3; settore 4, n. 13). ” 

3 Rammento che la figura dell’erote o del putto aptero o alato ricorre invece 
molto frequentemente nella decorazione dei sarcofagi con tematica cripto-cristiana 
o palesemente cristiana, oltre che naturalmente nella stessa pittura catacombale. 
Così la stessa figura della Vittoria alata troverà applicazione nell’arte cristiana, s0- 
prattutto in campo numismatico. Vedi nota 85 e infra 121. 

* GIULIANO, Museo cit., vol. 1, 2 (ala 2, n. 9); vol. 1, 3 (settore 2 n. 27). 
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ritratto del defunto entro corona ”, viene rappresentato solo spo- 
radicamente sulle are e sulle stele funerarie, mentre lo incontria- 
mo molto frequentemente sui sarcofagi. È evidente che tale carat- 
teristica è essenzialmente imputabile a problemi di ordine spazia- 
le, se consideriamo l’euritmia delle figure in rapporto alla superfi- 
cie da decorare. 

Costretti in uno spazio obbligato sul coronamento dell’ara o 
della stele, tali motivi trovano la loro soluzione ideale dal punto di 
vista paratattico se disposti lungo l’ampia fronte di un sarcofago. 

Per quanto attiene alla tematica del ritratto del defunto entro 
corona, essa richiama alla mente le imagines clipeatae che trova- 
no largo impiego nella decorazione dei sarcofagi ”. 

Il clipeo della tradizione classica, visto come simbolo di vene- 
razione e di rispetto nei confronti del defunto, isola l’immagine dal- 
la realtà e la proietta in una dimensione immateriale. Si tratta in 
sostanza dello stesso concetto che pervade l’altro elemento circola- 
re — il nimbo — che noi troviamo frequentemente nelle immagini. 
di eroi e di dei pagani *, E un’allusione alla loro eroizzazione o di- 
vinizzazione, e non a caso tale attributo passerà nell’arte cristia- 
na a qualificare i martiri e i santi ”°. Nel nostro caso, dunque, la 
corona funge anche da clipeo, divenendo così nella sua duplicità 
iconografica ulteriore motivo di rafforzamento e di popenziamento 
dell'immagione simbolica della vittoria sulla morte. 

Sulle iscrizioni cristiane, al posto del ritratto del Tefant; tro- 
viamo uno o più monogrammi inscritti entro corona ®, molto pro- 
babilmente i nomi stessi dei defunti, che sono però di difficile’ in- 
terpretazione. A partire dall’epoca costantiniana si afferma nell’ar- 
te cristiana una nuova tipologia iconografica, qui ben documenta- 
ta su oltre sessanta epitaffi, alcuni dei quali perfettamente data- 
ti, in base all'indicazione della coppia consolare, a partire dall’an- 
no 341” fino all'incirca alla fine del V sec. ®. 

La corona ora racchiude sia il monogramma costantiniano (Fig. 
3), conosciuto anche come monogramma eusebiano o monogramma 


" E.A.A., s.v. clipeate immagini, 781-721. 

" E.A.A., s.v. nimbo, 493-497. 

© Nel linguaggio simbolico degli antichi cristiani un posto importante è riser- 
vato alla numerologia. Nel nostro caso, ad esempio, il numero 100, che nella /o- 
quela digitorum si otteneva ponendo a cerchio l’indice e il pollice della mano de- 
stra, costituiva per i cristiani il simbolo massimo della perfezione concepito come 
corona desiderabilis. A. QUACQUARELLI, Reazione pagana e trasformazione della cul- 
tura (fine IV sec. d.C.), Bari 1986, 82-83. 

£ ICUR I 141. ICUR II 6060. 

8 ICUR VIII 20769. 

£ ICUR I 941, 1473, 2944, 3202. ICUR II 6081. ICUR VI 15778. ICUR VII 19963. 
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decussato, sia l’altro simbolo cristologico ritenuto più tardo del pre- 
cedente *, vale a dire la cosiddetta croce monogrammatica *. 

Il significato simbolico viene dunque potenziato dalla presen- 
za della crux invicta, vessillo regale per eccellenza, che riesce ad 
evocare, più di qualsiasi altro elemento decorativo-cifra, il concet- 
to di vittoria sulla morte e di resurrezione *. 


Fig. 3: Roma - Catacomba di Marco e Marcelliano, epigrafe del lector Alessio con 
l'interessante raffigurazione del monogramma costantiniano racchiuso entro una co- 
rona d'alloro (IV secolo). 


# Gli scavi condotti da Aldo Nestori negli anni 1957-58 presso l'ingresso della 
villa Pamphili (villa vecchia) hanno portato alla luce un ipogeo di diritto privato, 
datato alla seconda metà del III sec. d.C. Nella galleria denominata B5 è stato rin- 
venuto un graffito che cita il consolato di Massenzio (308-312). Se nell’iscrizione 
massenziana si riuscisse a decifrare con certezza anche la presenza di una croce 
monogrammatica accompagnata dalle lettere apocalittiche, si dovrebbe per forza di 
cose rimettere in discussione la stessa cronologia dei monogrammi cristologici. A. 
NESTORI, Un cimitero cristiano anonimo nella villa Pamphili a Roma: RAC 35, 1959, 
5-47. 

# Su 17 epigrafi tale simbolismo si carica di ulteriori valenze escatologiche per 
la presenza delle lettere apocalittiche. Vedi ICUR I 1759. ICUR II 4213, 6081. ICUR 
III 9055. ICUR IV 10754, 12224, 12415, 12652. ICUR V 14254, 15410. ICUR VI 
15454, 15778. ICUR VII 19963, 20259, 20599. ICUR VIII 20751, 23643. 

# Anche numerosi monumenti dell’arte copta attestano la persistenza di questo 
simbolismo in epoca cristiana. Troviamo, ad esempio, figure di Vittorie alate che 
portano corone, entro le quali è inserito il busto del defunto, oppure aquile reggenti 
corone che inscrivono una grande croce. Nel caso specifico del simbolo della croce, 
ritengo significativo segnalare un rilievo del Museo del Louvre di Parigi, sul qua- 
le è rappresentata una croce ansata — tipica iconografia riscontrabile su una ven- 
tina di iscrizioni cristiane dell'Egitto — accompagnata dalle lettere apocalittiche e 
inscritta entro una corona vegetale. E.A.A., s.v. croce, fig. 1214. 
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Lo stesso simbolismo è riproposto su una serie di sarcofagi pa- 
leocristiani detti «di passione» e «a stelle e corone». 

Trionfalmente rappresentata al centro del sarcofago, la coro- 
na, che circonda il monogramma cristologico, allude anche qui 
all’Anastasis del Cristo vittorioso *. 

Una variante iconografica di tale tipologia l’ho riscontrata su 
undici iscrizioni: qui il monogramma costantiniano o la croce mo- 
nogrammatica non sono inscritti entro corona, bensì raffigurati ac- 
canto alla stessa e reiterati in qualche caso fino a tre volte ®. 

Continuando ad indagare nella produzione scultorea in que- 
stione, mi sono imbattuto in due interessanti monumenti sui qua- 
li sono rappresentate figure di delfini associate alla consueta ico- 
nografia della corona. Il primo riguarda la stele funeraria di A. 
Caecilius Bithus *, il secondo un frammento di coperchio di sarco- 
fago proveniente dalla catacomba di Pretestato ®. 

In entrambi i casi la presenza del delfino in questo contesto 
potrebbe rafforzare il simbolismo funerario suggerito dalla figura 
della corona. Oltre a rievocare, assieme alla figura del pescatore, 
il mondo marino, che vanta una lunga tradizione iconografica ri- 
salente ad epoca ellenistica e che troviamo in particolare nell’arte 
alessandrina, il delfino era considerato nell’antichià anche una crea- 
tura «filantropica», in virtù dei prodigiosi salvataggi operati nei 
confronti di eroi caduti in mare ”. Inoltre, secondo una diffusissi- 
ma concezione popolare, la vita dell'anima nell’aldilà iniziava con 
un viaggio oltre oceano, irto di pericoli e di minacce, che culmina- 
va con l'approdo alle «isole dei beati» *. Vi era, dunque, la possi- 


# WILPERT, I sarcofagi cit. (= Ws), tavv. 18, 5; 142, 2-3; 146, 1-3; 238, 7; 241, 
1-3; F.W. DEICHMANN- G. Bovini-H. BRANDENBURG, Repertorium der christlich-an- 
tiken Sarkophage. Rom und Ostia, Wiesbaden 1967 (= Rep.), nn. 49, 61, 175, 208, 
224, 653, 667, 758. Cito a parte per la sua originalità un sarcofago, databile forse 
al V sec., conservato nel Camposanto Teutonico presso il Vaticano. Al centro della 
fronte fiancheggiata da due pannelli decorati a pelte, appare una croce mono- 
grammatica inscritta entro una corona vittata. Ai lati delle vittae due figure di vo- 
latili con un frutto nel becco. Alle due estremità della fronte, subito a destra e a 
sinistra dei pannelli decorati a pelte, due cesti (Kantharoi?) poggianti su due pila- 
stri con capitelli compositi dai quali si sviluppano dei racemi (Cfr. Rep. 859). P. TE- 
STINI, Le catacombe e gli antichi cimiteri cristiani in Roma, Bologna 1966, 330-336 
e passim. 

“ ICUR I 1158, 1429, 2293, 3689, 3813. ICUR IV 12152. ICUR VIII 20898, 
21046, 21981. ICUR IX 23916. ICUR X 27155. 

# GIULIANO, Museo cit., vol. 1, 7a (settore 2, n. 26). 

© ICUR V 15178. Qui appare tra l’altro il monogramma costantiniano racchiu- 
so entro corona. 

% La letteratura greca associa spesso la figura del delfino a quella di numero- 
si personaggi mitologici, come ad esempio Eros, Melicerte, Taras, Arione, Eikadios 
e Dioniso, soccorsi in mare dal cetaceo e salvati grazie al suo provvidenziale in- 
tervento. F. CUMONT, Recherches sur le symbolisme funéraire des romains, Paris 
1942, 83; KLAUSER, Studien cit., 126-170. 

% F. CUMONT, Lux perpetua, Paris 1949, 245-302. 
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bilità che gli antichi vedessero nel salvataggio miracoloso degli eroi 
delle età più remote il simbolo di quell’aiuto divino che essi spe- 
ravano e imploravano durante il viaggio che avrebbero intrapreso 
verso il mondo ultraterreno *. Ma al di là di questa visione esca- 
tologica certamente suggestiva, ritengo più verosimile che la figu- 
ra del delfino, benché ancora carica di significati positivi e be- 
neauguranti desunti dalla tradizione, sia ormai divenuta solo un 
motivo di genere, un elemento iconografico puramente decorativo 
che anche l’arte cristiana ama rappresentare sui suoi monumenti. 


Un'ulteriore traccia di continuità della tradizione iconografica 
pagana in ambito cristiano traspare dall’analisi di un altro grup- 
po di monumenti. Si tratta di tre are funerarie pagane ® e di sei 
tabulae marmoree, in massima parte frammentate, provenienti co- 
me di consueto dalle catacombe romane *. 

La figura oggetto qui di indagine, associata all’iconografia del- 
la corona, è quella dell’urceus o praefericulum, o più genericamen- 
te del fantharos. Queste figure di brocche appaiono sempre sul la- 
to sinistro dell’ara, mentre su quello destro è rappresentata la clas- 
sica figura della patera. Sugli epitaffi cristiani in questione il 
kantharos, rappresentato sempre biansato, è accompagnato dalla 
figura di una o più colombe. Si tratta di un attributo che ricorre 
molto spesso nell'arte pagana, sia in quella ufficiale che intende 
descrivere le cerimonie lustrali, che in quella funeraria dove tale 
simbolismo è sicuramente connesso con il rito del refrigerio. Que- 
sta stessa iconografia diviene, dunque, molto familiare anche in 
ambito cristiano, se consideriamo ad esempio che anche per gli 
adepti della nuova religione il refrigerio viene sì concepito princi- 
palmente come desiderio di pax, di quies, di beatitudine celeste, 
ma non è mai disgiunto dall'immagine del ristoro fisico *. Tale con- 
cetto viene così tradotto figurativamente attingendo al repertorio 
tradizionale per indicare che anche nell'aldilà il defunto aveva ne- 
cessità di cibo e di bevande, attributi che nella concezione cristia- 
na potevano essere intesi sia in senso materiale che spirituale *, 
soprattutto se ci si riferiva alla condizione dell’uomo nel Paradiso 
Terrestre prima del peccato originale, dove egli godeva di un illi- 
mitato refrigerio nel corpo e nello spirito. 


® KLAUSER, Studien cit., 167 nota 111. 

2 Sono le are funerarie di Statoria Marcella, di M. Valerius Saturninus e di M. 
Valerius Bassus. GIULIANO, Museo cit., vol. 1, 2 (ala 8, nn. 6. 8, 11). 

* ICUR IV 11200. ICUR V 14254. ICUR VII 19915, 20598, 20599. ICUR VIII 
20769. 

* TESTINI, Le catacombe cit., 271. 

* Significativa a questo proposito è la ben nota parabola di Gesù sul ricco epu- 
lone dove troviamo un riferimento al refrigerio: «Padre Abramo! Abbi pietà di me 
e manda Lazzaro a intingere nell'acqua la punta del dito e bagnarmi la lingua, per- 
ché questa fiamma mi tortura!» (Le. 16, 19-31). Così le colombe che si abbeverano 
ai bordi del kantharos potrebbero alludere al refrigerio delle anime. 
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Nel gruppo testé citato di epitaffi cristiani ritengo sia da an- 
noverare anche la lapide marmorea di Seberus ”. 

Questa presenta la figura di una botte associata alla tradizio- 
nale iconografia della corona vittata, entro la quale è inscritto il 
consueto monogramma costantiniano con a fianco le lettere apoca- 
littiche. 

Si tratta di un attribtuo piuttosto ricorrente nella plastica fu- 
neraria romana; lo troviamo riprodotto, ad esempio, su due sarco- 
fagi dei Musei Capitolini, datati al primo quarto del IV sec. d.C. *, 

Qui la figura della botte è collocata al centro della fronte, all’in- 
terno della mandorla risultante dalla terminazione sinuosa della 
strigilatura. 

Un'ipotesi in merito all’interpretazione simbolica di tale figu- 
razione è stata avanzata dal Klauser alla metà degli anni sessanta. 

Lo studioso tedesco è dell’idea che la figura della botte rappre- 
sentata in ambito funerario possa evocare lo stesso concetto di re- 
frigerio già suggerito dal più usuale attributo del kantharos ®”. 

Pur ammettendo che tale interpretazione sia quella più cal- 
zante dal punto di vista simbolico e che la mancanza di elementi 
aggiuntivi ci impedisca di pensare ad un’allusione al mestiere eser- 
citato dal defunto *”, ritengo però che non possa essere esclusa del 
tutto l'ipotesi che tale figura sia semplicemente un motivo di ge- 
nere. Inoltre, se osserviamo con attenzione la figura della botticella 
rappresentata sui sarcofagi citati in precedenza, non possiamo non 
rilevarne la perfetta adattabilità all’alveo della mandorla, partico- 
lare che potrebbe qualificare tale attributo tra i motivi di riempi- 
mento 1, 


 ICUR I 1759. 

* Ws. 268, 1 = Rep. 825; Ws. 56, 2 = Rep. 823. 

# KLAUSER, Studien cit., 154. Un'altra tipologia iconografica molto popolare 
nell’arte cristiana per rappresentare scene di refrigerio è quella che raffigura per- 
sonaggi defunti o viventi con un bicchiere o una brocca. TH. KLAUSER, Die Cathe- 
dra im Totenkult der heidnischen und christlichen Antike, Münster Westfalen 1927, 
tavv. 20-22. 

1w Diversamente dal caso in questione, la pittura catacombale e le stesse iscri- 
zioni cristiane ci forniscono una copiosa ed esauriente documentazione di scene di 
mestiere. Per quanto ci riguarda più da vicino, basta qui ricordare la scena del cu- 
bicolo detto dei «bottai» a Priscilla, nella quale si distinguono sette personaggi in- 
tenti a spingere una botte in direzione di altre due grosse botti, o quella del cimi- 
tero di Ponziano che allude forse al trasporto di anfore vinarie lungo il Tevere. F. 
ToLoTTI, Il cimitero di Priscilla, Città del Vaticano 1970, 15 sgg.; A. QUACQUAREL- 
LI, La società cristologica prima di Costantino e i riflessi nelle arti figurative, Bari 
1978; D. MAZZOLENI, Arti e mestieri nelle iscrizioni paleocristiane: Mondo Archelo- 
gico 41, 1980, 30-33; F. BISCONTI, Scene di mestiere nella pittura cimiteriale paleo- 
cristiana a Roma: Mondo Archeologico 52, 1981, 38-43. 

1% Caratteristiche analoghe presenta la figura dell’anfora biansata o idria che 
appare nella mandorla centrale del sarcofago inglobato sotto la scala di accesso agli 
ambienti ipogei nell'aula orientale della basilica di S. Silvestro, presso il comples- 
so cimiteriale di Priscilla. 
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Nella distinzione da me proposta dei vari topoi iconografici com- 
parsi sulle lastre funerarie cristiane qui esaminate, ho citato al- 
cuni simboli che ricorrono molto frequentemente nell’arte paleo- 
cristiana, in particolare nella pittura cimiteriale e nella decorazio- 
ne dei sarcofagi. Tra i più significativi, qui rappresentati come di 
consueto accanto alla figura della corona, ricordo quelli del pesce, 
dell’ancora, della vite, dell’orante e della colomba. 

Si tratta di immagini simboliche che non sempre alludono in 
maniera diretta alla tematica della morte e della resurrezione, e 
non sono quindi immediatamente riconducibili al simbolismo della 
corona. 

Nell'ambito dell’arte cristiana antica la grande fioritura di que- 
sti ideogrammi, che rendevano comprensibili in chiave universale 
i concetti basilari della nuova religione, affondava le sue radici nel 
patrimonio figurativo del mondo classico. 

Ce ne dà testimonianza, agli inizi del III sec., Clemente Ales- 
sandrino, il quale raccomanda ai suoi correligionari di non adope- 
rare per le pietre dei loro anelli figure sconvenienti e incompati- 
bili con la fede cristiana. Essi dovevano evitare figure di divinità 
pagane, oppure simboli che contraddicevano il concetto di pace, 
quali ad esempio spade od archi, o quello di continenza e di so- 
brietà, come coppe o bicchieri, suppellettili utilizzate nelle libagio- 
ni e nei riti orgiastici. 

«Le figurazioni sui nostri sigilli devono rappresentare una co- 
lomba o un pesce, oppure una nave con le vele spiegate al vento o 
una lira — lo strumento musicale usato da Policrate —, o un’an- 
cora — la cui iconografia Seleuco utilizzava ad esempio per il si- 
gillo del suo anello»... 1. . 

Si tratta, dunque, di figurazioni neutre desunte dall’arte pro- 
fana che, secondo Clemente, potevano essere tranquillamente uti- 
lizzate anche in ambito cristiano, in quanto si prestavano a rias- 
sumere in modo incisivo, sotto forma di imago brevis, alcuni dei 
principi fondamentali della catechesi cristiana !°. 


w Paed. 3, 59, 2, SC 158, 123-125 (C. Mondésert-C. Matray-H.I. Marrou). 

13 Rammento a questo proposito che già la tradizione scritturistica, in partico- 
lare quella evangelica, aveva aperto la strada all’interpretazione simbolica di pian- 
te, animali e altri fenomeni naturali. Senza addentrarci nella problematica inerente 
il linguaggio simbolico dell’arte cristiana primitiva che esula dall'ambito della pre- 
sente ricerca, mi preme almeno ricordare che le figure dell’ancora, del pesce e del- 
la vite assunsero la caratteristica di simboli cristologici. La colomba, assieme alla 
figura dell’orante, oltre a rappresentare l’anima del defunto ormai salva nella bea- 
titudine celeste — così come appare con la corona nel becco anche sulle lastre fu- 
nerarie in questione —, a seconda del contesto figurativo in cui era raffigurata, po- 
teva richiamare alla mente anche l’immagine dello Spirito Santo nell’episodio del 
battesimo di Cristo, o l'intervento soterico divino nella scena di Noè nell’arca. Va 
qui comunque rilevato, come ho già avuto modo di osservare per la figura della co- 
rona (vedi supra 108), che molto sottile è la linea di demarcazione che talvolta se- 


ly 
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Così non possiamo escludere che anche sui nostri epitaffi la 
presenza di tali attributi vada interpretata come segno di arric- 
chimento, in senso cristiano, del contenuto escatologico di cui sup- 
poniamo sia depositaria in questo contesto la figura della corona. 

In verità, un’interessante interpretazione che riguarda il sim- 
bolismo della colomba con la corona nel becco è stata proposta dal 
Baus nel già più volte citato studio del 1940. Lo studioso tedesco 
sostiene che tale immagine trova riscontro in un passo degli Acta 
Marinae, secondo cui la martire, condannata all’annegamento per 
la sua ostinata fede cristiana, è salvata dall’intervento di una co- 
lomba inviata da Dio. Si tratta della colomba dello Spirito Santo 
che era già apparsa alla martire durante la sua prigionia, predi- 
cendole il conseguimento della corona martyrii. E sarà proprio la 
colomba, in qualità di messaggera divina, che porterà in premio a 
Marina la corona della vittoria eterna !%. 

La figura della colomba con la corona nel becco, secondo lo 
schema iconografico testè evocato negli Acta Marinae, è documen- 
tata su una quindicina di iscrizioni da me esaminate '* (Fig. 4). In 
altri casi le colombe appaiono semplicemente associate alla figura 
della corona e sono talvolta munite di un ramoscello nel becco !%, 


Fig. 4: Citta del Vaticano - Museo Pio Cristiano, epitaffio di Alexandra in cui sono 
riconoscibili le figure di una fanciulla orante e di una colomba che porta una coro- 
na nel becco (IV secolo). 


para l’intento simbolico da quello decorativo. Ne deriva l’obbligo da parte dello stu- 
dioso di procedere sempre con estrema prudenza e con il massimo rigore nello stu- 
dio del simbolismo cristiano delle origini. Vedi in proposito L. DE BRUYNE, Les lois 
de l’art paléochrétien comme instrument herméneutique: RAC 35, 1959; RAC 39, 
1963; TESTINI, Le catacombe cit., 265-278; D. MAZZOLENI, L’arte delle catacombe: Ar- 
cheo Dossier 8, 27-31; DPAC 2, 3196-3202. 

1% Baus, Der Kranz cit., 177-178. 

1 ICUR I 1909, 2992, 3194, 3544. ICUR II 6289. ICUR IV 10308, 11200, 11241, 
12233, 12435. ICUR V 14282, 15214. ICUR VI 16417. ICUR VII 29598. ICUR IX 
24007. Tra queste ritengo che la suggestione del racconto di Marina possa essere 
vieppiù simbolicamente riflessa sull’epitaffio di Alexandra (ICUR IV 12485): qui è 
infatti graffita una colomba con una corona nel becco mentre si dirige verso la fi- 
gura di una fanciulla orante, rappresentata al centro della lastra. La scena è ac- 
compagnata dall’iscrizione Alexandra in pace. 

1% ICUR I 2828, 2739. ICUR II 5195. ICUR IV 12629. ICUR V 13804. ICUR VII 
20633. 


118 Giuseppe Biamonte 


oppure vengono rappresentate affrontate ai lati di una grande co- 
rona centrale !”. 

Spesso la causa della reiterazione delle figure è dettata da mo- 
tivi di ordine decorativo, correlati alla simmetria e all’armonica di- 
sposizione degli elementi iconografici sulla superficie da decorare. 


Degno di considerazione è il raffronto tra la stele funeraria di 
un certo Primitivus '® (Fig. 5) e una lapide marmorea della cata- 
comba di S. Agnese sulla via Nomentana, di cui resta ancora un 
frammento affisso alla parete destra della scala di accesso alla ba- 
silica !°° (Fig. 6). 

Entrambi i monumenti presentano la singolare caratteristica 
di avere il testo epigrafico racchiuso entro la consueta corona d’al- 
loro, Diversità di ordine stilistico e formale sono evidenti soprat- 
tutto nella resa della corona. 

Sulla stele di Primitivus, datata tra II e III sec., la corona pre- 
senta foglie larghe e divergenti e una lunga vitta che la lega in 
basso (quella sul lato sinistro è perduta). 

L’epigrafe cristiana, datata all’anno 396 in base alla menzione 
del consolato di Arcadio e Onorio, presenta invece una corona sti- 
lizzata, legata in basso da due brevi vittae e con le foglie inscritte 
entro una sorta di nastro continuo che funge da ghirlanda. 

La diversità tipologica di queste figure non ci impedisce di trac- 
ciare un diretto parallelo tra i due monumenti, soprattutto per 
quanto riguarda la singolare soluzione compositiva dell’iscrizione 
dedicatoria entro corona. Sono perciò dell'avviso che il confronto 
qui proposto, ad eccezione della sola resa grafica della figura del- 
la corona, presenti maggiori affinità di quello suggerito dalla Mi- 
cheli '! tra la stessa stele di Primitivus e una lastra del Museo La- 
pidario di Palermo, sulla quale è graffito un cristogramma clipea- 
to entro una corona fiancheggiata da due colombe !!!. 

Infine, anche in questo caso, è evidente come il tradizionale re- 
pertorio figurativo, qui tradotto in uno schema iconografico alquanto 
singolare, doveva godere di particolare favore ancora alla fine del 
IV sec. 


w ICUR I 1914. ICUR II 5522. ICUR III 7736. ICUR VIII 22497, 23207. 

13 GIULIANO, Museo cit., vol. 1, 7a (settore 6, n. 17). La stele, di forma paralle- 
lepipeda, è conservata solo per tre quarti. Da notare ancora il particolare della ro- 
setta in alto sull’angolo destro. i 

19 ICUR VIII 20809. Dalla trascrizione del testo epigrafico si evince che la la- 
stra doveva appartenere alla tomba di una coppia di coniugi, morti e sepolti nello 
stesso anno. 

1 Vedi supra nota 108. 

m Per la riproduzione fotografica di questo monumento si veda L. BIVONA, Iscri- 
zioni latine lapidarie del Museo di Palermo, Palermo 1970, 91 n. 82, tav. 48. 
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Un’attenzione del tutto particolare va infine riservata ad una 
stele marmorea rinvenuta negli anni 1841-42 nella necropoli vati- 
cana ed attualmente custodita al Museo Nazionale Romano !!. 


Fig. 5: Roma - Museo Nazionale Romano, stele funeraria di Primitivus con il testo 
epigrafico racchiuso entro una corona d’alloro (II-III secolo d.C.). 


1° ICUR II 4246. 
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Fig. 6: Roma - Basilica di S. Agnese, frammento di lapide cristiana con corona d’al- 
loro stilizzata entro la quale è inscritto il testo epigrafico (396 d.C.). 


La stele, che è frammentata ma che per nostra fortuna si è 
conservata nella parte superiore, presenta caratteristiche formali 
del tutto analoghe a quelle dei monumenti funerari pagani proposti 
in precedenza. Il fastigio è a forma di tetto a doppio spiovente, con 
acroteri ai lati. Nel centro del timpano è rappresentata la figura 
di una corona stilizzata con lunghe vittae, ‘alle cui estremità sono 
ancora incise le iniziali della formula pagana Dis Manibus. Al di 
sotto della figura della corona il richiamo al «pesce dei viventi», co- 
me indica l’espressione greca IXOYC ZoNToN, è simbolicamente 
rafforzato dall’immagine di due pesci affrontati ai lati di un’ancora. 
La dedica in latino alla defunta Licinia, di cui si conservano solo 
le prime due righe, doveva concludere il formulario dell’epitaffio 
(Fig. 7). 

L'importanza del monumento in questione assume maggiore 
consistenza se, oltre alla forte carica simbolica degli elementi icono- 
grafici qui rappresentati, noi consideriamo anche la sua indubbia 
antichità che va certamente ricondotta ad epoca precostantinia- 
na 113, 


us I] Baus colloca questo monumento addirittura agli inizi del III sec. Baus, Der 
Kranz cit., 175,176. 
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In conclusione, dobbiamo supporre che anche per i cristiani dei 
primi secoli l’attributo della corona, inquadrato nel naturale con- 
testo socio-culturale dell’epoca, non doveva poi suscitare particola- 
re repulsione, eccetto che il suo uso fosse stato contrario alla mo- 
rale e alla fede della nuova dottrina. 

Ancora una volta il monumento sul quale il vescovo Abercio 
volle dettare personalmente la sua professione di fede potrebbe co- 
stituire, a mio modo di vedere, una primissima testimonianza di 
come l’arte cristiana delle origini si servisse di prodotti artistici 
pagani, le cui figurazioni di genere «neutro», nonostante gli atteg- 
giamenti intransigenti di certi ambienti ecclesiastici, erano rite- 
nute compatibili con il pensiero cristiano. Tali figurazioni fanno 
parte di quel vasto repertorio iconografico della tradizione profa- 
na, a partire dal linguaggio dei simboli fino alle scene mitologiche, 
che l’arte cristiana, nella sua fase formativa, recupera ed assimi- 
la, trasformandone nel contempo il significato simbolico in senso 
cristiano. 


Fig. 7: Roma - Museo Nazionale Romano, stele funeraria timpanata con acroteri la- 
terali che presenta le figure di due pesci affrontati ai lati di un’ancora e, nel tim- 
pano, una corona d’alloro vittata (III secolo d.C.). 
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A partire dal IV sec., assistiamo ad un vero e proprio trionfo” 
del simbolismo della corona nell’ambito delle arti figurative. La pit- 
tura, il mosaico, le cosiddette arti minori, e persino la numismati- 
ca si avvalgono di tale simbologia per rappresentare la vittoria del- 
la fede cristiana e per sottolineare la regalità divina del Cristo. E 
anche coloro i quali sono stati compartecipi del trionfo del Vinci- 
tore della morte rendono omaggio al Sovrano Celeste offrendogli il 
bene più prezioso, la corona del loro martirio. 

Splendide testimonianze in proposito ci provengono dalle absi- 
di delle basiliche romane e ravennati e dalle pitture tarde delle ca- 
tacombe romane. Nella catacomba di Ponziano, ad esempio, alcu- 
ne pitture di VI e VII sec. ci mostrano il martire Pollione raffigu- 
rato con la corona del martirio, mentre nel cosiddetto battistero i 
martiri Abdon e Sennen sono incoronati direttamente da Cristo. 
Nella basilica sotterranea di S. Felicita, sulla via Salaria, la pare- 
te di fondo presentava la scena della incoronazione della martire 
Felicita e dei suoi sette figli, anch'essa databile ad epoca non an- 
teriore al VII sec. E ancora una rappresentazione pittorica della 
catacomba di Generosa, sulla via Portuense, datata tra VI e VII 
sec., mostra l’offerta delle corone gemmate da parte dei martiri del 
cimitero. 

La partecipazione diretta di Cristo all’incoronazione degli elet- 
ti, in particolare dei due principi degli Apostoli, o addirittura di 
semplici coppie di sposi, è frequentemente rappresentata sui co- 
siddetti vetri dorati. Nel caso della consacrazione nuziale la figu- 
ra di Cristo prende addirittura il posto della classica Juno Pronu- 
ba, sovente raffigurata con le mani posate sulle spalle degli sposi 
a simboleggiare la loro unione ™. 

Anche in campo numismatico, a partire dall’epoca costantinia- 
na, il concetto di trionfo insito nel simbolimso della corona ed uti- 
lizzato, come ho più volte osservato, dall’arte ufficiale romana per 
sottolineare il concetto di virtus e di apoteosi imperiale, inizia ad 
essere associato alla simbologia cristiana. 

Nel 315 il monogramma cristologico appare su un medaglione 
d’argento di Ticinum, coniato per i vota decennalia di Costantino. 
Sul rovescio l’imperatore è raffigurato nell'atto di essere incorona- 
to dalla Vittoria. Nel 318 alcuni folles battuti a Roma mostrano in- 
vece una croce a forma di tau inserita entro una corona d’alloro. 

L’abbinamento cristogramma-corona e la stessa personificazio- 
ne della Vittoria assumono, a poco a poco, un valore più profondo 
rispetto al generico simbolismo allusivo alla sola vittoria terrestre 
dell’imperatore. Si verifica cioè una vera e propria cristianizzazio- 


u Vedi in proposito J. SCHRIJNEN, La couronne nuptiale dans l'antiquité chré- 
tienne: Mélanges d’archéologie et d'histoire de l'École française de Rome, Roma 1911, 
309-319. 
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ne della moneta, riscontrabile in modo particolare, a partire dalla 
metà del IV sec., nelle coniazioni delle zecche di Treveri, Lugdu- 
num, Arelate, Aquileia ed Ambianum, in occasione dei vota quin- 
quennalia dell’imperatore Magnenzio. Qui sono rappresentate due 
Vittorie alate che reggono una corona associata ad un cristogram- 
ma o ad una croce monogrammatica. Analogamente a quanto av- 
viene nelle rappresentazioni pittoriche e musive, si diffonde nel V 
sec. l'iconografia della manus Dei che incorona in questo caso l’im- 
peratore. Tale rappresentazione la incontriamo in alcune monete 
di Arcadio e di Onorio e in quelle dei successori. Infine, il cristo- 
gramma inscritto in una corona d'alloro è raffigurato anche sugli 
aurei di Galla Placidia !!5, 

Considerata ormai emblema della sovranità divina e simbolo 
per eccellenza di trionfo sulla morte, la corona entra a pieno tito- 
lo sia nel repertorio figurativo dell’arte cristiana, che nella tradi- 
zione della pratica rituale funeraria, come dimostrano recenti sco- 
perte nella catacomba napoletana di S. Gennaro !*, 

Ci avviamo così, a passo spedito, verso le rappresentazioni ar- 
tistiche del pieno Medioevo, nelle quali è possibile rilevare, accan- 
to all’ufficialità degli schemi dottrinali e alla rigida codificazione 
iconografica dettata dalla committenza ecclesiastica, i prodromi di 
quella spiritualità popolare mai sopita, artefice primaria della ori- 
ginalità dell’arte cristiana sin dalle prime rappresentazioni simbo- 
liche, di cui la corona è una componente essenziale e vivificatrice. 


14 Si veda a tal proposito C. NOVIELLo, Segni cristologici nelle monete dei primi 
secoli cristiani: Bessarione (in stampa). 

1 Per quanto riguarda l’uso della corona vegetale d'alloro in ambiente funera- 
rio cristiano, è significativo segnalare quanto riferitomi da padre Nicola Ciavolino, 
che ringrazio sentitamente, durante una mia visita nell’aprile del 1990 al suddet- 
to complesso cimiteriale. Lo studioso napoletano, che si occupa da molti anni delle 
problematiche inerenti la catacomba in questione, ha potuto rilevare che alcune 
tombe, da lui scoperte ed esplorate recentemente e databili addirittura al VI sec., 
contenevano i resti di una corona vegetale d’alloro. Ho potuto prendere personal- 
mente visione di una di queste corone d’alloro, in buono stato di conservazione, col- 
locata in una tomba ad arcosolio della catacomba inferiore. 


